























































































































































Jwa: notas sobre a oscilação do sangue  








Ana Milena Horta1 










Resumo: A partir do trabalho etnográfico realizado com o povo Iku, da Colômbia, 
exploro a dinâmica do sangue, jwa, argumentando que é necessário abordar, além 
dos processos da construção do corpo, as manifestações desta potência vital no ter-
ritório, que é o corpo da Mãe universal. O sangue circula conectando opostos, ao 
mesmo tempo em que é composto por forças opostas. Dessa forma, ele deve ser en-
tendido a partir de movimentos oscilatórios e não de atributos estáticos. O sangue 
menstrual tem uma potência que deve ser mediada pelo mamo, a mulher, e potên-
cias do território.  





1 Possui graduação em antropologia pela Universidad de Los Andes, Colômbia (2003). Mestre em Antropologia Social pela 
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, UFRGS (2015). Atualmente cursa o doutorado em Antropologia Social na 






















































































Jwa: notes on oscillation of blood  
on the body and territory of Colombia’s Iku 
 
 
Abstract: From an ethnographic work conducted with the Iku people of Colombia, 
I explore the dynamics of blood, jwa, arguing that it is necessary to approach, be-
sides the processes of body construction, to the manifestations of that vital force in 
the territory, which is the body of the Universal Mother. Blood, which is made by 
opposite forces, circulates around connecting the opposites in the same way. This 
conception allows us to understand it as oscillatory movements, rather than as static 
attributes. Menstruation’s vital force must be mediated by the mamo, the woman 
and the territory forces. 





Jwa: notas sobre la oscilación de la sangre 
 en el cuerpo y el territorio de los Iku de Colombia 
 
 
Resumen: A partir de trabajo etnográfico realizado con el pueblo Iku de Colombia, 
exploro la dinámica de la sangre, jwa, argumentando que es necesario abordar, ade-
más de los procesos de construcción del cuerpo, las manifestaciones de esta potencia 
vital en el territorio, que es el cuerpo de la Madre universal. La sangre circula conec-
tando opuestos a la vez que se compone de fuerzas opuestas, de manera que debe ser 
entendida a partir de movimientos oscilatorios y no de atributos estáticos. La sangre 
menstrual tiene una potencia que debe ser mediada por el mamo, la mujer y poten-
cias del territorio.  
























































































A´buru: “material” que carrega pensamentos e intenções. É en-
tregue nos trabalhos tradicionais para alimentar e estabelecer 
uma relação com seres do território.  
Anugwe: potência vital relacionada com pensamento, conheci-
mento, habilidade, capacidade e afetos.  
Anugwe jina:  Conjunto dos seres vitais que têm anugwe 
Butisinu: ameaça causada por, e que gera derramamento de san-
gue, dor e pode provocar a morte.  
Chundwa: Pai principal, Pai do conhecimento.  Também é o bico 
nevado mais alto da SNSM, chamado pelos não indígenas de bico 
Colón.  
Duna: força “positiva”. Relacionada com terras altas, sol, ho-
mem, lado direito.  
Gansigna: força “negativa”. Potência muito poderosa que gera a 
vida, mas que precisa ser regulada para não virar um obstáculo 
que impeça ela. Relacionada com a terra, a lua, terras baixas, mu-
lher, lado esquerdo.  
Goraba: semente de terras quentes usada nos rituais das mulhe-
res.  
Gunseymake: primeira fase do ciclo vital, inclui a concepção, o 
parto e o ritual do Jwa Unkusi.  
Je: agua 
Jwa: Sangue.  Tabaco.  
Jwa Unkusi: ritual da primeira fase do ciclo vital. Em esse ritual, 
são harmonizadas as relações com todos os seres do cosmos, para 
o ingresso do novo ser no tecido de trocas coletivas. Nesse ritual, 
a pessoa recebe seu nome. 
Jwa vica: coração. 
Kankurwa: casa cerimonial 
Kunsamu: Conhecimentos ancestrais.  
Mamo: Autoridade tradicional. Sabedores dos conhecimentos 
ancestrais. 
Murumsama: materialização da existência oculta da pessoa, do 
seu anugwe. Outro corpo.  
Munseymake: Fase do ciclo vital relacionado com o desenvolvi-
mento da semente. É o ritual da menarca.  
Sein zare: pensamento da mãe universal. Existência potencial do 
cosmos.  
Tikun: existência de um ser no pensamento da Mãe, no Sein zare.   
Tina: manifestação no mundo da existência em tikun.  
Tutu: mochila tecida de algodão ou fique.  
 
 
 sangue, principalmente o sangue menstrual, usualmente é associado à 
fertilidade, à vitalidade, aos vínculos do parentesco, aos processos de 
construção de corpo e pessoa, e às diferenças que moldam as relações en-
tre homens e mulheres, bem como suas atribuições na produção e reprodução 
(LÉVI-STRAUSS, 1981, VÍCTORA, 1991, FACHEL, 1994, BELAUNDE, 2005, RO-
SAS, 2019). Pretendo ressaltar que no caso do povo indígena Iku, da Serra Nevada 
de Santa Marta, Colômbia, a análise do sangue deve ir além dos corpos humanos 
e incluir sua manifestação no território, que segundo os Iku, e os outros povos 
indígenas da Serra Nevada, é o corpo da Mãe primigênia universal (REICHEL-
DOLMATOFF, 1978, 1985, 1987, 1991; OROZCO, 1990; TAYLER, 1997; PATER-



















































































relações entre os seres do cosmos, cuja vitalidade depende da troca de potências 
vitais, anugwe, entre os seres (OGT, 2012). Uma dessas potências é o jwa, o san-
gue. Para o povo Arhuaco, o jwa é a materialização da mais poderosa potência 
vital, que existe inicialmente no plano do invisível, o Seyn Zare, que segundo as 
narrativas míticas coletadas por Mora e Villafaña (2018) é o pensamento da Mãe 
universal. Essa potência tem uma força positiva, duna, e outra negativa, gan-
signa, pelas quais o sangue pode gerar a vida, mas também destruí-la. Essa po-
tência vital também se materializa em outros elementos do território, como a 
água, je, que é a origem da vida para os Iku (TAYLER, 1997). Os mais de 30 rios 
que nascem nos nevados são as veias do corpo da Mãe (MORA E VILLAFAÑA, 
2018), sendo que eles podem levar água duna ou água gansigna. Podem alimen-
tar os seres do território ou causar doenças (YOSOKWI, 2015).  
Em outros contextos etnográficos, a capacidade do sangue de causar dano 
tem sido relacionada com um potencial de perigo e contaminação (DOUGLAS, 
[1966] 2007, LÉVI-STRAUSS, 1981), mas sua relação com a fertilidade e a repro-
dução faz com que o sangue relacione forças opostas, gerando uma “antinomia 
fundamental” entre o sangue que gera vida e o sangue da morte (HÉRITIER, 
2012: 122 apud ROSAS, 2019: 84). No caso Iku, a coexistência dessas forças é o 
princípio vital da existência; é necessário um movimento contínuo de oscilação 
entre opostos para que a vida possa emergir. Os seres estabelecem vínculos tro-
cando potências vitais, o que permite a vitalidade do território e deles mesmos. 
Essas trocas devem ser reguladas para controlar a tendência à potência negativa, 
que segundo meus interlocutores, é mais forte (HORTA, 2020); como já referido 
por Uribe (1998), a existência para os povos da Serra Nevada de Santa Marta tem 
uma inerente tendência ao caos.  
Abordar a manifestação do sangue no território permite entrever a sua capa-
cidade para estabelecer vínculos entre seres diferentes, tecendo o território e re-
gulando as forças opostas que compõem tanto o sangue quanto o território. Neste 
trabalho discorrerei sobre essa relação do sangue com o território, em relação ao 
processo de munseymake, fase do ciclo vital Iku relacionada com a menarca. As 
reflexões que aqui apresento foram suscitadas na minha pesquisa de doutorado, 
a qual surgiu a partir de uma inquietude sobre a territorialidade indígena, que, 
no caso Iku, está relacionada com as práticas de construção de corpo e pessoa. 
Apesar de não ser parte do objetivo central de dita investigação, o sangue se re-
velou como uma questão importante que articula as relações entre corpos e terri-
tório, que entendo como agrupamentos similares de relações vitais em escalas 
diferentes, interligadas e interdependentes. Este trabalho é uma primeira apro-
ximação do papel do sangue como articulador desses agrupamentos.   
Para começar, referirei algumas questões gerais sobre a Serra Nevada de 
Santa Marta e os Iku. Situarei minha pesquisa nesse marco e mencionarei ques-
tões teóricas e metodológicas que têm conduzido a minha análise.  A seguir, vou 
falar do território Iku, da água e, finalmente, vou me referir ao munseymake. 
 
Os Iku, a Serra Nevada e o corpo 
 
Os Iku, Ika ou Arhuaco constituem um dos quatro povos indígenas que mo-
ram na Serra Nevada de Santa Marta (doravante SNSM), ao norte da Colômbia, 
no litoral caribe. Segundo Uribe (1998), os Iku, os Kogui, os Wiwa e os Kankuamo 
constituem uma grande sociedade que compartilha uma origem e princípios cos-
mológicos, o que compõe o que eles chamam de “Lei da Mãe”, “Lei de Sé”, ou “Lei 

















































































é o pensamento da Mãe universal (Sein zare), que se expressa no território, e que 
estrutura e regula as relações entre os seres do cosmos (OGT, 2012). Os mamos2 
são as pessoas -no caso Iku, geralmente homens- que recebem um processo de 
socialização e educação diferenciada para interpretar, para “ler” (URIBE, 1998) a 
Lei de Sé que está plasmada no território. Os mamos são os sabedores, autorida-
des tradicionais que a partir de seus conhecimentos ancestrais, regulam as rela-
ções entre os seres do cosmos (ARENAS, 2016). 
Os quatro povos têm pequenas diferenças entre si, algumas delas relaciona-
das com os matizes dos processos históricos da colonização da SNSM no território 
de cada povo (Uribe, 1998). Os quatro povos são considerados seminômades, com 
um padrão de mobilidade vertical que responde tanto a motivações econômicas 
(REICHEL-DOLMATOFF, 1985; URIBE, 1988) como cosmológicas e rituais 
(VILLEGAS, 1999; CAYÓN, 2003; ARENAS, 2016; HORTA, 2020). Embora cada 
um desses povos tenha uma língua diferente, os quatro fazem parte da família 
linguística chibcha. Os Iku habitam principalmente a zona sul ocidente da SNSM, 
e sua língua é Ikun.  
A SNSM é uma das montanhas litorâneas mais altas do mundo, pois só 40 
quilômetros separam as praias dos bicos nevados de mais de 5700 metros. A 
SNSM é a principal fonte hídrica da região, e é uma área de desenvolvimento im-
portante para o país que atrai megaprojetos, o que tem gerado conflitos com os 
povos indígenas, os quais defendem seu território (RODRIGUEZ, 2014). Esses 
conflitos também têm motivado processos de organização política dos povos, de 
forma tanto independente, como conjunta. Os Iku tem mais de 100 anos intera-
gindo com o Estado nacional 3.  
Em fevereiro de 2016, fui convidada pela Confederación Indígena Tayrona 
CIT, a organização indígena do povo Arhuaco ou Iku, para focar minha pesquisa 
de doutorado em antropologia social no conflito da ocupação do morro Inarwa 
pelo exército colombiano. O convite respondeu a relações de confiança e respeito 
mútuo com algumas lideranças Iku iniciadas no ano de 2011, quando comecei a 
trabalhar na SNSM, sobre temas de conservação e ordenamento do território4.  
A CIT tinha estabelecido uma ação de Tutela5 que teve como resultado a sen-
tença da Corte Constitucional T- 005 de 2016. Nessa sentença, a Corte reconhe-
ceu que a ocupação do exército e a instalação de antenas de comunicações no 
Inarwa, tinha causado um “impacto cultural de dano imaterial”, e ordenou ini-
ciar um processo de diálogo entre demandados e demandantes para caracterizar 
a afetação e concertar medidas de reparação e compensação. Minha pesquisa se 
desenvolveria paralela ao processo jurídico. Em um acordo, que chamamos de 
“apoio mútuo”, combinamos com a diretiva da CIT que minha pesquisa se focaria 
no “sentido cultural” do Inarwa e nas práticas relacionadas com ele. Na experi-
ência da CIT, investigações acadêmicas, principalmente de pós-graduação, têm 
aportado recursos importantes que são considerados pelas cortes nos processos 
 
2 O Ikun, a língua dos Iku, não tem uma escrita unificada. É possível encontrar referências aos sabedores dos povos da 
Serra escritas como mama, mamu, mamu, mamë, mamo. Usarei a palavra mamo, que é a mais comum nos escritos indí-
genas. As outras palavras em ikun estão escritas seguindo sugestões feitas pelo professor Iku Faustino Torres, a quem 
agradeço o apoio.  
3 Sobre os processos organizativos da SNSM, consultar ULLOA, 2004. Sobre as particularidades do processo organizativo 
Iku, consultar FRIEDE, 1963, TORRES SOLÍS, 2004. 
4 Nos anos 2011 e 2012, trabalhei com Parques Nacionales Naturales de Colombia, assessorando, entre outras áreas de 
conservação no Caribe, o Parque Nacional Natural Sierra Nevada de Santa Marta, para conciliar com as autoridades 
indígenas o ordenamento e a conservação em territórios indígenas sobrepostos com áreas de conservação ambiental. En-
tre os anos 2013 e 2015, trabalhei com os Kogui, para minha dissertação de mestrado em Antropologia social.  


















































































jurídicos6.  Com o apoio da CIT, a autorização das autoridades locais e a aprova-
ção dos Iku em assembleia em Nabusímake, a capital do território Iku, fiz traba-
lho de campo durante 13 meses, distribuídos nos anos 2016, 2017 e 2018, princi-
palmente em Nabusímake. Comecei participando em reuniões de debates sobre a 
sentença, com lideranças e mamos. Nessas reuniões, os mamos argumentaram 
que Inarwa estava fraco e doente, pois não tinha sido “alimentado” com os “tra-
balhos tradicionais” desde a ocupação do exército em 1962. Sua debilidade afe-
tava a circulação de anugwe, potência vital entendida como pensamento, conhe-
cimento e habilidade que deve circular entre os seres do cosmos para existir e 
permitir a existência do universo. Assim, a fraqueza de Inarwa afetava todo o 
território, o que, para os povos da SNSM, é um tecido de relações entre seres 
(OGT, 2012). Para os mamos, as relações com Inarwa deviam ser reestabelecidas 
por meio dos “trabalhos tradicionais”, trocas de elementos e substâncias, e mani-
festações das forças vitais, anugwes, que compõem as pessoas e o território 
(FERRO, 2012, ARENAS, 2016, HORTA, 2020). São essas relações de trocas as 
que “tecem” o território, relações nas quais é possível a existência comum.  
Segundo os mamos, o Inarwa é um anugwe jina, um ser vital de pensamento 
e conhecimento. A vitalidade e a função de cada ser no mundo dependem do seu 
anugwe, dos conhecimentos, pensamentos e habilidades. Em ikun, In significa 
milho, e rwa é morro; Inarwa é o morro do milho, seu anugwe está relacionado 
com o cuidado e a regulação do milho, das sementes e dos alimentos. Para os Iku, 
as pessoas são milho; o milho é uma réplica das pessoas (TAYLER, 1997). Nesse 
sentido, o anugwe do Inarwa está relacionado com a regulação da existência, da 
sexualidade e das relações entre os seres do cosmos. Inarwa é o ser “dono” do 
conhecimento das etapas da existência de todo ser (HORTA, 2020). Quando en-
tendi essa relação, comecei a indagar pelas fases do ciclo vital com as mulheres 
com as quais já tinha amizade. No texto da tese, foquei-me na primeira fase, o 
gunsyemake. Neste trabalho pretendo abordar o momento da menarca, o mun-
seymake.  
Com o intuito de responder ao desafio de entender ao Inarwa como um anu-
gwe jina, um ser vital de pensamento, dialogo com reflexões pós-estruturalistas 
que fazem parte da chamada “virada ontológica”. A análise que aqui apresento 
continua situada nesse campo teórico. Conforme vários autores têm sugerido, por 
exemplo, Dos Santos e Tola (2016), a virada ontológica constitui um campo hete-
rogêneo de enfoques diversos que questionam a universalização dos traços domi-
nantes da racionalidade moderna eurocêntrica, que se fundamenta na separação 
entre natureza e cultura, e procuram reconhecer outras configurações da existên-
cia, enfatizando o caráter relacional, composto e processual da sociabilidade. 
Considero que, antes que modelos teóricos ou tipologias ontológicas, tratam-se 
de ferramentas reflexivas e teóricas que podem ajudar no entendimento de rela-
ções entre seres de mundos diversos. Nesse sentido, De la Cadena (DE LA CA-
DENA; RISØR; FELDMAN, 2018) usa o termo “abertura ontológica” para essas 
reflexões teóricas que permitem abrir conceitos e ir além das limitações das dico-
tomias modernas derivadas do binômio natureza/cultura. Por exemplo, é possí-
vel romper a dicotomia sujeito-objeto e questionar o entendimento do território 
como um objeto nessa divisão e, inclusive, como outro ser em uma relação. O 
território, argumenta De la Cadena (2015), a partir do caso dos Andes peruanos, 
pode ser pensado como um evento que é construído nas relações, que parece ser 
o caso também da Serra Nevada de Santa Marta. Tratam-se de contextos nos 
 
6 Por exemplo, as teses de Duque Cañas (2009) y Vargas (2004), aportaram argumentos sobre o território indígena, que 

















































































quais existe uma continuidade ontológica entre seres interdependentes que se 
afetam e se constituem mutuamente. 
É o caso dos Iku, no qual o território é definido por eles mesmos como um 
tecido de relações, um sistema em que fluem potências vitais, circulação da qual 
depende a vida no território, um ser vital composto por outros seres vitais (OGT, 
2012). Quer dizer que tanto o território quanto os seres que o compõem são pos-
síveis nas relações que estabelecem.  
Por outro lado, o trabalho de Seeger, da Matta e Viveiros de Castro (1979) 
chamou a atenção sobre a centralidade do corpo em vários contextos etnográficos 
da América do Sul. Os autores argumentaram que o entendimento do corpo, 
como um substrato biológico no qual são projetadas identidades e papéis sociais, 
não é universal. A evidência etnográfica sugeria que o corpo é uma matriz simbó-
lica que articula questões sociais e cosmológicas. Assim, a corporalidade e os pro-
cessos de construção de pessoas seriam os eixos organizadores dos universos in-
dígenas sul-americanos. Neste contexto, é possível pensar o corpo não como algo 
dado, senão em constante construção, incentivada pelo intercâmbio de proprie-
dades com outros seres do cosmos, fazendo parte de campos relacionais (SAN-
TOS GRANERO, 2012). Alguns autores que trabalharam neste campo de análise, 
são Taylor (1996), McCallum (1998), Belaunde (2005), Vilaça (2005) e Tola 
(2012), entre outros. 
No caso Iku, os corpos têm uma estrutura que é replicada na casa cerimonial, 
a Kankurwa, nas montanhas, na Serra, e no cosmos, estabelecendo uma “cadeia 
de relações” entre diferentes níveis que se contêm mutuamente (REICHEL-DOL-
MATOFF, 1975, 1978, 1985, 1987, 1991; OROZCO, 1990; PATERNINA, 1999; 
TAYLER, 1997; URIBE, 1998; CAYÓN, 2003; ARENAS, 2016). Trata-se de uma 
estrutura atravessada por uma divisão horizontal que separa a parte superior, re-
lacionada com a potência duna “positiva”, da parte inferior, relacionada com a 
potência gansigna, “negativa”. O mais importante é que cada um destes níveis 
(corpo, kankurwa, serra, cosmos) é entendido como um útero que contém os co-
nhecimentos e princípios vitais que geram a existência; é nesse sentido potencial 
que cada nível contém tudo o que existe no mundo. Nessa lógica, é razoável pen-
sar que o corpo, a serra e o cosmos têm relações fractais, ou integrais (WAGNER, 
1991), nas quais não é possível estabelecer limites entre cada uma das entidades 
relacionadas, pois se gestam e se compõem entre si. Seriam segmentos de uma 
estrutura que pode se replicar ao infinito, respondendo assim ao princípio de au-
tossimilitude dos fractais (BRAUN, 2003). Cada entidade mencionada poderia 
ser pensada como um agrupamento de relações vitais em escalas diferentes, mas 
interligadas. Importante salientar que a estrutura que é replicada, vincula forças 
opostas: duna e gansigna, assim sendo, o padrão autossimilar não implica ho-
mogeneidade, dado que refere uma unidade múltipla (HORTA, 2020).  
 
A dualidade da existência 
 
A Lei de Sé ou Lei da Origem, não é um agrupamento de normas e regras. A 
Lei de Sé refere-se ao pensamento da Mãe universal, o Sein Zare, como potencial 
de existência, conforme me foi dito pelo antropólogo e professor Iku, Faustino 
Torres. A Lei de Sé faz alusão aos princípios cosmológicos que explicam a origem 
do universo, e a regulação dos seres existentes. Está relacionada com os conheci-
mentos ancestrais, kunsamu, que permitem “ler” no território a Lei de Sé. Ne-
nhum mamo pode aceder à totalidade do Sein zare, ou da Lei de Sé. Cada mamo 


















































































para o entendimento da complexidade (TAYLER, 1997); é por isso que as decisões 
são tomadas por grupos de mamos que trazem seus conhecimentos, o que implica 
uma atualização epistemológica constante (ARENAS, 2016). 
Embora, em princípio, os kunsamu sejam conhecimentos especializados dos 
mamos, as relações com os seres do cosmos fazem parte da experiência cotidiana 
com o território; por conseguinte, e como me foi dito por Jeremias Torres, reco-
nhecido líder Iku, todas as pessoas têm algo de mamos. A lei de Sé e os Kunsamu, 
até certo ponto, são conhecimentos compartilhados que estruturam as diversas 
práticas das pessoas. É importante salientar que a Lei de Sé, não é estática, pois 
os princípios cosmológicos são atualizados nas dinâmicas de relacionamento 
(HORTA, 2014, 2020). Como foi referido por Sahlins (1997), as questões cosmo-
lógicas podem se relacionar com os contextos pragmáticos atualizando os senti-
dos tradicionais.  
Segundo as narrativas da origem, tudo o que existe, já existia como gente, 
mas sem forma, na escuridão do Sein Zare o pensamento da Mãe. O termo Sein 
Zare, vem de Sey, que se refere à escuridão, a cor preta, a potência gansigna que 
tem a força para gerar vida. O universo foi gerado com a ajuda de pais e mães 
ancestrais, criados pela Mãe universal, sendo que os primeiros foram Serankwa 
e Seynekun, responsáveis pela materialização do universo. Conforme as narrati-
vas, míticas coletadas por Mora y Villafaña (2018): 
 
La unión de Serankwa e Seynekun, de lo masculino y lo femenino, de lo positivo y lo 
negativo, del dia y la noche, del sol y de la luna, dio origen a todas las autoridades 
espirituales que gobiernan el mundo material. (MORA e VILLAFAÑA, 2018: 38) 
 
Assim, a relação dos opostos gerou a vida. Reichel-Dolmatoff (1991) notou 
em suas pesquisas entre 1946 e 1966, que o universo dos Iku é estruturado a partir 
de forças opostas. Desde a origem do universo, possível pela união entre o femi-
nino e o masculino, se desprendem as potências duna e gansigna, traduzidas 
como “positiva” e “negativa”, as quais estruturam uma série de opostos tais como 
sol/lua, acima/abaixo, frio/quente, esquerda/direita etc. Essas potências, no caso 
Iku, estabelecem uma relação de complementariedade e continuidade. Ao falar 
de potência, refiro-me a uma força que é capaz de gerar algo, de produzir um 
efeito. A tradução que os mesmos Iku fazem das potências duna e gansigna como 
“positivo” e “negativo”, é problemática, porque nos situa em categorias de valor 
absolutas e excludentes, que se afastam do sentido complementário que elas têm 
no universo Iku. Assim, Jeremias Torres, me explicou que nada é absolutamente 
gansigna nem absolutamente duna. Tudo está composto por uma parte duna e 
outra gansigna que, ao ser abordadas de perto, apresentarão a mesma bifurca-
ção. Quer dizer que é um padrão dual, que é repetido em diferente escala, à ma-
neira de um fractal que replica-se ao infinito. Segundo Jeremías, o feminino se 
relaciona com a força gansigna, a lua, a terra, as partes baixas do território, e a 
parte baixa do corpo, espaços relacionados por sua vez, com o calor e a potência 
sexual. Isso não quer dizer que essas cadeias de relações sejam “negativas”, no 
sentido de “ruins”. Trata-se de forças muito poderosas que devem ser reguladas, 
já que se comandar o movimento da existência, podem virar um obstáculo para 
ela. A sexualidade, por exemplo, é a força da que depende a existência, mas se a 
semente vital é dispersada sem controle, pode fertilizar forças negativas. Segundo 
Reichel-Dolmatoff, grande parte das práticas dos povos da SNSM, têm a ver com 
a regulação da sexualidade (1947, 1985, 1991). Ángel e Emilio Izquierdo, filhos do 
mamo Gregorio Izquierdo, me comentaram que o duna e o gansigna, fazem parte 
da unidade, mas o gansigna deve ser regulado para que sua força apoie o movi-

















































































direção a Chundwa, o pai do conhecimento, como explica Tayler (1997). Caso 
contrário, a existência mesma estará em risco. No mundo escuro, relacionado 
com a origem, o pensamento da Mãe, é onde surge a possibilidade de existência, 
mas sendo levada para a luz, para cima. Assim, a regulação da força gansigna é 
realizada por médio do vínculo com seu oposto complementar, vinculo que per-
mite a circulação de potências vitais, e a construção do tecido vital que é o terri-
tório.  
Os seres que compõem o território, devem se relacionar com seus opostos 
complementares, por exemplo, terras altas com as terras baixas, homem com mu-
lher, etc.  Os vínculos entre os seres se estabelecem através de trocas de elementos 
que materializam potências vitais, que são entendidas como alimentos ou a´bu-
rus.  Esses elementos podem ser comida, conhecimentos, palavras, sentimentos, 
etc. As trocas devem ser recíprocas e podem acontecer de várias formas: pelos 
ciclos da natureza, por exemplo, pela água dos nevados que desce pelas lagoas e 
rios até chegar no mar e, a partir daí, volta nas nuvens e na chuva nas partes altas. 
Também acontecem nos intercâmbios recíprocos cotidianos, conhecidos como 
makruma, trocas que ocorrem nas visitas, nos cumprimentos, nas conversas, nas 
quais circula o que cada pessoa pode produzir, a sua própria vitalidade (FERRO, 
2012). As conexões também são feitas pelos “trabalhos tradicionais”, nos quais se 
faz um intercâmbio de anugwe, dando a cada ser o que ele precisa, seu comple-
mento. Os “trabalhos tradicionais” também são chamados de “pagamentos”, pois 
são uma retribuição aos “donos” pelo usufruto da sua criação, sendo sempre uma 
questão de mão dupla. Nos processos de trocas, os seres do cosmos são afetados 
e construídos. O fundamento da existência Iku é a interdependência, para existir 
é preciso estabelecer relações recíprocas, intercambiar sustento, anugwe (ARE-
NAS, 2016; HORTA, 2020). Porém, as relações entre os seres do cosmos propen-
dem ao caos, e podem ser perigosas, é por isso que devem ser mediadas pelos 
mamos, no sentido de Latour (2012). Isso quer dizer que os mamos intervêm nas 
trocas com seus próprios anugwes, a fim de equilibrar o a´buru entregado e a 
relação estabelecida na transação, sendo que eles também são afetados pelas for-
ças reguladas.  
O anugwe, como já foi dito, é potência vital relacionada com conhecimentos, 
habilidades e pensamentos. O anugwe é construído e corporificado nas relações 
com os seres do cosmos, nos trabalhos tradicionais, nos processos específicos de 
educação dos mamos, nos rituais do ciclo vital, e na experiência do território, a 
partir das relações estabelecidas com os donos dos conhecimentos e pensamen-
tos, mediados pelos mamos. O anugwe é alimento, pois é uma potência vital que 
é corporizada, sustentando o corpo. Assim, a existência da pessoa é construída 
nas relações que estabelece com outros seres. Nesse sentido é possível estabelecer 
um vínculo com as reflexões de M. Strathern sobre a noção de pessoa na Melané-
sia. Segundo Strathern (2006), desde a tradição britânica na antropologia, a no-
ção de pessoa está relacionada com a noção de “individuo”, como unidade fechada 
e irredutível da sociedade, cujas relações são secundárias, no sentido que são ex-
terioridades. Strathern questiona a universalidade dessa noção, notando que na 
Melanésia, as pessoas são entidades abertas, atravessadas e constituídas interna-
mente pelas relações que estabelecem. Nesse sentido, as pessoas não seriam “in-
divíduos”, mas seres “divíduos”, termo que toma de Marriot (1976 apud STRA-
THERN, 2006) para referir seres que poderiam se dividir nas relações que os 
compõem. Entendendo as pessoas como seres compostos, Strathern traz uma no-
ção de pessoa que articula o singular e o plural como categorias não excludentes. 


















































































tradicionais, os seres recebem e entregam potencias vitais que são incorporados 
na própria existência, construindo corpos e pessoas (ARENAS, 2016), como tam-
bém constroem o território, tecido vital que é possível graças à circulação de anu-
gwe.  
O sangue é uma manifestação do anugwe dos seres. Conforme foi mencio-
nado no início, o sangue é potência que gera a vida. Relacionada com a fertilidade, 
essa potência manifesta-se no corpo-território em outras substâncias ou elemen-
tos, tais como a água. Entendo que trata-se de uma mesma potência vital, que tem 
diferentes manifestações no mundo, como sugeriu também Arenas (2016). O pro-
fessor Iku Faustino Torres, me explicou que a existência de todos os seres do cos-
mos tem dois planos: o tikun, usualmente traduzido como “em espírito” ou “em 
pensamento”, é a existência em Sein zare. A vitalidade dos seres depende desse 
plano, no qual encontra-se o anugwe, a potência vital de cada ser. O Anugwe é 
pensamento, a partir do qual os seres afetam e são afetados por outros seres. Tudo 
o que tem vida, tem anugwe, que está relacionado com sua função no mundo. 
Essa potência vital se materializa em objetos ou elementos do corpo e do territó-
rio. Assim, o sangue, jwa, é uma das “materializações” do anugwe da pessoa. O 
mesmo princípio vital, estaria manifestado na água, sendo o sangue do território. 
Com isso, teríamos o outro plano, o estado chamado de tina, que é a manifestação 
da existência usualmente traduzida como “material”. As traduções dos termos 
tikun como espiritual, e tina como material, aludem à dicotomia material/imate-
rial como opostos excludentes, que não é o caso no universo Iku. Faustino, e al-
guns mamos, mencionaram que tudo o que existe no mundo, é uma semente em 
tikum que vem a se manifestar em tina. Ou seja, tina existe porque existe em 
tikum. Tina e tikun referem uma correlação vital, de interdependência, um prin-
cípio de continuidade e unidade ontológica. Arenas (2016) traduz tikun como in-
visível e tina como visível, mas esses termos, não conseguem manifestar a corre-
lação vital que estou assinalando aqui. Dada a limitação da tradução, continuarei 
usando as categorias nativas.  
Assim sendo, os anugwe tem manifestações tina, que podem ser múltiplas. 
Os anugwe podem se manifestar tanto em substâncias no corpo, como em ele-
mentos ou substâncias do corpo-território, sendo que, como já foi dito, o corpo e 
o território são escalas diferentes, vinculadas, de agrupamentos de relaciones, en-
tre as quais circulam potencias vitais. O sangue e a água, são manifestações do 
anugwe que gera vida. Do mesmo modo, os anugwe que podem regular a força 
gansigna do sangue, tem manifestações no território, em elementos ou objetos 
que são usados nos trabalhos tradicionais. Assim, nos rituais, a pessoa recebe um 
objeto que materializa a capacidade/pensamento ou conhecimento recebido. Os 
objetos, assim como no caso dos Mbya Guarani (BAPTISTA DA SILVA, 2013), 
incorporam potências, conhecimentos, e materializam as relações estabelecidas, 
configurando ao ser, e às redes a que este pertence. Para os Iku, esses objetos 
constituem o murumsama da pessoa, o que tem sido interpretado como um “di-
ploma” que certifica que a pessoa tem esse anugwe (ARENAS, 2016). Porém, 
Faustino Torres tem me dito que se trata da materialização da existência invisível 
ou oculta, murum, da pessoa. Nesse sentido, é um outro corpo, um alter ego. É a 
incorporação de anugwe, que modifica a existência, a função no mundo, as po-
tências que constroem a pessoa. Vou retomar o murumsama posteriormente. 
 A partir de vários contextos etnográficos na Amazônia, Belaunde (2005: 38) 
observa que é comum que “el pensamento se hace cuerpo en la sangre”, veicu-

















































































separa corpo e mente. No caso Iku, o pensamento se corporifica também em ele-
mentos do corpo-território, que vão compor o murumsama da pessoa, seu outro 
corpo. 
 
O sangue do corpo da Mãe universal 
 
Segundo Tayler, para os Iku, a vida surge da água (1997). O anugwe primor-
dial da água é chamado de anugwe anisi, e faz referência a sua pureza. Esse anu-
gwe está nas lagoas dos nevados. Sua força deve estar presente nos partos para 
que a vida possa fluir, segundo foi falado por mamo Vicencio. A água (je) deve 
circular para levar alimento, pensamento, e limpar aos seres que compõem o te-
cido vital. Desde as lagoas dos nevados, os rios descem nas montanhas e morros 
até chegar no mar. Depois a água retorna às montanhas, e se limpa para descer 
de novo, conectando as partes altas com as partes baixas. Os rios percorrem o 
território e conectam aos seres que o compõem. A mãe dessas águas é Naboba, 
que também é a mãe do tecido (TAYLER, 1997), pois a água, tece relações entre 
seres. Foi por isso que nós profissionais que estávamos articulados ao processo 
do Inarwa, fizemos um “trabalho tradicional” que incluiu depositar nossas inten-
ções e compromisso em algodões que entregamos ao mamo, e mergulhar no rio 
Ariguani, que nasce no Inarwa, para nos conectar com sua força. Como observa 
Stengers (2008), conectar é reconhecer a existência do outro.  
As lagoas são mães, e a água é relacionada com a força gansigna, elas surgem 
nas terras altas, na parte duna do território, no frio. Existem águas positivas, je 
duna, são as águas que correm, que estão saudáveis e levam alimento. A chuva 
jewvi, pode ser positiva, se não é muito forte e não prejudicar os cultivos. As águas 
gansigna não são prejudiciais per se. O mamo David Villafaña, narra no docu-
mentário Naboba. Visión ancestral del agua del pueblo Arhuaco (YOSOKWI, 
2015), que as águas gansigna, “negativas”, afugentam as doenças, por meio do 
banho do corpo, pois levam a sujeira junto. Essas águas não podem ser bebidas, 
nesse caso, podem sim fazer dano. A mediação do mamo é seu anugwe, é impor-
tante para que essas águas possam limpar os corpos. Da mesma forma, o anguwe 
do mamo deve ser forte, adverte mamo David, caso contrário, ele será afetado 
negativamente pela água. A água do mar, conforme contou-me mamo Miguel é a 
união da potência sexual masculina e feminina, é por isso que a vida vem do mar.  
Tudo o que existe no mundo, existe também no corpo: “temos a lei no corpo”, 
falou para mim Mamo Miguel.  
A vitalidade do corpo-território da SNSM, depende da circulação continua e 
fluida das diferentes águas, sendo que o represamento implica doença. As águas 
devem percorrer o corpo-território, conectando-o, cumprindo sua função e regu-
lando suas forças. A interdependência dos seres, e a integralidade da SNSM, cons-
truída na fluidez de potências vitais, têm sido argumentos centrais dos povos in-
dígenas na defesa da SNSM contra megaprojetos como represas e portos, que afe-





A vida tem quatro fases, nas quais o ser troca com outros seres do cosmos 
potências vitais, fluidos e anugwe, correspondentes com cada fase. É assim que 


















































































tivo (LATOUR, 2007), anugwe jina, formado por seres humanos e extra-huma-
nos. Usualmente se diz que a primeira etapa da vida é o Gunseymake, que inclui 
a concepção, o nascimento e o ritual de entrega do nome. Mas, para algumas pes-
soas, a vida começa com o cuidado do jwa feminino para a reprodução. Vou me 
referir a algumas questões do ritual dessa etapa da vida das mulheres, o munsey-
make.  
A menstruação das mulheres da SNSM não tem sido muito comentada na et-
nologia indígena. Reichel-Dolmatoff (1985) faz algumas referências à menarca, 
no marco dos ciclos de vida dos Kogui. Menciona que o sangue é recolhido e en-
tregue a Heisei, entidade da morte para os Kogui. Segundo o autor (1985: 197), a 
vida das meninas continua sem mudanças e sem aprendizado nenhum. Possivel-
mente essa afirmação corresponde à centralidade das atividades dos mamos e 
dos homens para o trabalho do Reichel-Dolmatoff, bem como sua pouca proxi-
midade com as atividades femininas. Sobre os Iku, Reichel-Dolmatoff menciona 
que o sangue da menarca deve ser recolhido e entregue como oferenda aos que 
ele chama de “deuses”. O autor traz o testemunho de uma mulher que não reco-
lheu seu primeiro sangue, o que para ela foi a causa das mortes de três filhos nos 
partos (1991: 68). Em suma, o que refere Reichel-Dolmatoff a respeito do sangue 
menstrual é sua relação com a morte. Por sua parte, Arenas (2016) comenta al-
gumas questões gerais do ritual da primeira menstruação, o “banho” feminino e 
a importância do sangue como potência vital, estabelecendo bases relevantes para 
aprofundar as caraterísticas e capacidades do jwa.  
A etapa da primeira menstruação nas meninas é chamada de Munseymake. 
Segundo o professor Faustino, Mun significa doce, que é atraente, mas também 
aquilo que é muito perigoso, pois pode “manchar”. Seymake, por sua vez, se re-
fere à inocência, que ainda não teve relações sexuais. Quer dizer que é a etapa em 
que a mulher tem o seu corpo tanto a potência para dar vida como para destruí-
la, em estado puro, em virtude da ausência de contato sexual e das potências que 
ele implica. A potência vital é composta por duas forças que devem ser equilibra-
das. Para explicar essa fase, o professor Faustino diz que é como uma flor que se 
abre, linda, atraente, cheirosa, mas muito perigosa. O sangue menstrual tem a 
força duna e a força gansigna. As mulheres menstruadas levam essas potências 
no corpo e, por isso, não devem entrar nas hortas, pois podem murchar as plan-
tas. O potencial gansigna deve ser limpo e equilibrado, mas não pode ser elimi-
nado, pois a vida é gerada no equilíbrio dessas duas forças complementares.    
Para esse equilíbrio, é realizado o ritual do “banho da menstruação”, que in-
clui 9 dias de isolamento antes do banho. A menina, nas suas primeiras quatro 
menstruações, precisa ficar isolada, sem tomar banho, sem pegar sol e sem con-
versar com homens. Em alguns casos, o isolamento e o banho são feitos só na 
primeira menstruação. A menina só deve conversar com as mulheres da sua fa-
mília, fiar algodão, tecer mochila, chamada de tutu7 e cultivar pensamentos posi-
tivos sobre a vida que vai experimentar como mulher. Foi assim na experiência 
de Seykúmake8, uma amiga Iku de 38 anos que cresceu em um assentamento 
perto de Nabusímake. Ela lembra que teve que ficar com as mesmas roupas du-
rante esses dias e que foi muito difícil para ela ter pensamentos positivos, pois 
não se sentia confortável. Por isso, quando sua filha teve seu “banho de menstru-
ação”, Seykúmake pediu permissão do mamo para que a filha trocasse as roupas, 
que deviam ser lavadas longe do rio.  
 
7 Tecer mochila é uma atividade exclusiva das mulheres. A mochila iku ou arhuaca tem relação com a origem cosmológica, 
como será comentado mais adiante. A mochila se tornou um artesanato reconhecido e valorizado no território nacional. 
Ver por exemplo: https://www.lamochilaarhuaca.com.    

















































































Durante esses dias, é preciso manter uma dieta sem sal e, em alguns casos, 
há outras restrições: por exemplo, na experiência de Plácida, se a menina quer 
cuidar e criar animais, deve evitar comer carne nesses dias para que os animais 
não fiquem magoados e não fujam dela. As restrições do sal e dos raios de sol 
estão relacionadas com as potências tikun desses elementos concernentes à ferti-
lidade: os raios de sol são a potência que fertiliza a terra, enquanto o sal possui a 
potência fertilizadora do sêmen, presente também na água do mar. A menina terá 
de evitar elementos com potências fortes que possam entrar em conflito com a 
força de afetação que traz o sangue, que é inerente à capacidade de “manchar”, 
impregnar de cor, sendo que as cores implicam forças e capacidades, como argu-
mentarei posteriormente.  
A menina, com ajuda de um mamo, precisa aprender como equilibrar essa 
força, para evitar que ela afete negativamente aos seres que entrem em contato 
com a menina. O conceito de butisinu é central nesse momento da vida. O buti-
sinu, conforme me explicaram mamo Tobias Torres, mamo Miguel Niño e o pro-
fessor Faustino, é uma força violenta que pode ser, ao mesmo tempo causa e con-
sequência de derramamento de sangue, agressão, dor e morte. O butisinu está 
presente nas mortes violentas ou quando os morros, mamos poderosos, são des-
truídos, por exemplo, pela mineração. Essas situações que violentam o corpo-ter-
ritório da Mãe universal geram morte, doenças e acidentes violentos no território. 
Quando uma mulher está menstruada, ela leva no seu corpo essa potência do bu-
tisinu, que pode causar ou intensificar uma situação de violência. Por exemplo, 
se alguém é mordido por uma cobra e a mulher se aproximar para olhar, a situa-
ção da vítima poderia piorar até morrer. A força negativa do sangue afeta o anu-
gwe dos seres que entram em contato com a mulher menstruada, ficando vulne-
ráveis frente ao butisinu. É por isso que as mulheres menstruadas não devem en-
trar nas hortas, nem ter relações sexuais. O butisinu é o potencial perigoso do 
sangue da menstruação, do parto e da morte. As restrições do sal, dos raios do sol 
e das relações sexuais, já mencionadas, sendo forças da fertilidade, podem fecun-
dar ou fortalecer à energia dominante, que no momento da menstruação, é o bu-
tisinu. Essas restrições, salvo à relacionada aos raios do sol, devem ser cumpridas 
também quando uma pessoa está doente ou quando tem alguma ameaça ou con-
flito no território. As potências relacionadas com a fertilidade afetam os corpos e 
o corpo-território como segmentos de um mesmo tecido vital.  
 Segundo as narrativas míticas, Serankwa pegou um fio desde Chundwa e a 
partir dele, começou a tecer movendo o fio em uma espiral que desce conectando 
os morros, lagoas e pedras, pais e mães mais antigos e poderosos. Assim formou-
se a SNSM, o corpo da Mãe universal (REICHEL-DOLMATOFF, 1978; OROZCO, 
1990; GIRALDO JARAMILLO, 2010; MORA e VILLAFAÑA, 2018). O tecido da 
mochila recria essa espiral geradora de vida, mas no sentido contrário, de baixo 
para cima. A mochila é um útero que guarda os pensamentos das mulheres 
quando tecem (REICHEL-DOLMATOFF, 1985; TAYLER, 1997). Quando as me-
ninas aprendem a tecer, só podem tecer nas cores branca e amarela. Quando 
menstruam, isto é, quando “mancham”, elas podem começar a usar outras cores 
entendidas como mais fortes e perigosas, como vermelho, roxo, preto, verde etc. 
As cores estão relacionadas com potências e capacidades. Seykuinduva, uma me-
nina de 12 anos, contou uma versão resumida da história da fertilidade da terra 
para mim: 
Cuando todo era oscuro, la Madre tenía cuatro hijas: una blanca, otra amarilla, otra 
roja y otra negra. Serankwa pidió una de las hijas. Se casó con la blanca y crearon la 
tierra blanca. Serankwa plantó maíz en ella, pero no creció. Serankwa volvió con la 
madre y pidió otra hija. Se llevó a la amarilla, crearon la tierra amarilla, pero nada 


















































































volvió y pidió a la hija negra, que no se la querían entregar, pero se la llevó y crearon la 
tierra negra. Ahí sembró maíz y esta vez sí creció. Así crearon a Seynekun, la madre de 
la tierra fértil. 
 
Tudo o que existe passa por ciclos de quatro etapas para se concretizar. A vida 
tem quatro etapas, a fertilidade da terra e do sangue menstrual também. É por 
isso que alguns mamos recomendam que o processo de limpeza seja feito nas 
quatro primeiras menstruações. Para outros mamos, é suficiente limpar as qua-
tro etapas na primeira menstruação. Conforme me explicou Seykúmake, as eta-
pas e cores da criação da terra são as mesmas etapas e cores dos fluidos corporais 
na menstruação, sendo que cada cor carrega potências diferentes, que devem ser 
recolhidas e guardadas no primeiro ciclo menstrual, quando são mais fortes. Os 
primeiros fluidos, relacionados com as cores branca e amarela, são forças duna 
positivas, que têm o potencial de gerar vida, mas ainda não têm esta capacidade. 
É por isso que as meninas aprendem a tecer usando só essas cores, a saber, as 
cores que têm nos seus corpos. Com a menstruação vem as cores vermelha e 
preta, forças gansigna, capazes de causar butisinu, mas que também têm o poder 
da fertilidade. O sangue menstrual tem todas as cores, todas as potências do uni-
verso.   
Durante os nove dias de isolamento da menina durante sua primeira mens-
truação, ela prepara os “materiais” ou a´burus para o trabalho tradicional, ou 
seja, os elementos que vai oferecer de alimento para os seres do cosmos, bem 
como os elementos que vão fazer parte de seu murumsama, seu outro corpo, uma 
das manifestações em tina de sua existência em tikun. Para isso, conforme me foi 
dito por minhas interlocutoras, a menina fia algodão de diferentes cores, tingido 
por homens9, e recolhe em algodão selvagem seus pensamentos, segundo indica-
ções do mamo, e um pouco dos seus fluidos. Esses “materiais” são mediados pelo 
anugwe do mamo, que pode regular o potencial butisinu do sangue e fortalecer 
sua capacidade de gerar vida. O mamo sabe como atualizar a criação do universo 
para que todos os seres, na ordem em que foram criados, sejam limpos e alimen-
tados pela menina, aceitando sua nova condição como mulher “que mancha”. 
Essa nova condição pressupõe a nova responsabilidade e a capacidade de ter re-
lações sexuais, juntar-se com outro sangue e gerar vida. O reconhecimento do 
novo status da menina, por parte dos seres do cosmos, implica harmonia, no sen-
tido que a ordem cosmológica é atualizada a partir de sua nova função, do seu 
anugwe atualizado, e da nova configuração de seu corpo, que ganhou o equilíbrio 
recebendo anugwe e alimentando com ele aos seres primigênios.  
Os algodões com sangue e fluidos anteriores, depois de serem mediados pelo 
mamo, são repartidos. Um pouco deles será entregue a algum ser do território 
que precise ser alimentado pela força dessa menina. Outra parte ficará com o 
mamo e outra com a menina, sendo que essa é a mais forte proteção e fonte de 
defesa contra doenças e qualquer tipo de ameaça. A força da menina é incorpo-
rada pelo mamo, que é fortalecido pela potência desse sangue e pode utilizar essa 
força para se proteger e curar aos seres do território. A menina recebe uma nova 
capacidade e em troca, entrega seu sangue limpo e mediado pelo mamo, estabe-
lecendo uma consubstancialidade entre ela, o mamo e o corpo-território. Como 
já foi dito, a substância carrega anugwe, que depois do rito é alimento, proteção 
e cura que circula entre alguns corpos. Seykúmake, descreve assim a força do seu 
primeiro sangue menstrual:  
 
9 Conforme me foi explicado, como as mulheres já mancham, tingem com seus corpos, essa capacidade deve ser equili-

















































































(…) eso es una defensa propia que uno tiene en su mismo cuerpo, eso es para uno.  Es 
un tesoro que te atranca inmediatamente cualquier problema: te vayan a matar, a se-
cuestrar. O un familiar que esté en peligro de muerte, lo que fuese, ¿no? ese te ayuda a 
salvar, uno le puede ayudar a otra persona también. 
 
Nesse sentido, o potencial butisinu do sangue é regulado e são fortalecidas as 
capacidades de gerar vida e curar, intensificando os valores benéficos do sangue. 
Mesmo assim, o potencial butisinu não desaparece, pois é parte constitutiva do 
sangue menstrual. A relação do sangue menstrual com a morte, referida por Rei-
chel-Dolmatoff, não é de causa, visto que é uma força que oscila entre a vida e a 
morte. Tanto o butisinu como a capacidade de gerar vida não são estados ou atri-
butos fixos do sangue menstrual, são capacidades potenciais que podem ser re-
guladas, graças à mediação do mamo, aos pensamentos e aos conhecimentos da 
mulher. O anugwe da mulher é corporificado tanto nas suas próprias substâncias 
como nos elementos do corpo-território usados no ritual, que compõem o mu-
rumsama feminino.  
Os algodões com sangue que ficam com a menina fazem parte do seu mu-
rumsama. Alguns dos objetos que ela recebeu no ritual do jwa unkusi, são modi-
ficados no munseymake, pois sua existência e sua função no mundo mudam. Seu 
jwa já tem todas a cores, tem a capacidade de engendrar, tem as potências para 
se defender e os conhecimentos para se comportar e não gerar butisinu. Segundo 
Seykúmake, a semente de terras quentes chamada goraba, que ela tinha rece-
bido, passaria a ser envolvida completamente nos fios de algodão tingidos de fo-
lhas e raízes das terras altas e frias, cores relacionados com potências duna, como 
chana (amarelo), uru (roxo claro) e kuguinu (vermelho claro). A menina também 
recebe uma concha de mar chamada muchuru. Quando tiver relações sexuais, es-
ses objetos serão modificados novamente: a semente terá um pequeno buraco no 
centro, que será atravessado pelos fios de cores, tecendo e envolvendo a semente. 
Seu muchuru será trocado por outro que esteja mais aberto. Importante salientar 
que a semente e a concha provêm das partes baixas do corpo-território, relacio-
nadas com a fertilidade e a potência gansigna. Assim como nos objetos do mu-
rumsama, o outro corpo composto por objetos do corpo-território que materiali-
zam pensamentos e potência, a força gansigna é regulada, uma vez que é conec-
tada com objetos que carregam forças duna. A mediação do mamo é central, pois 
a agência dos objetos não parece ser um atributo fixo, mas, sim, uma capacidade 
potencial que é ativada no campo relacional entre o mamo e seu anugwe, os ob-
jetos, o sangue, a mulher e seu anugwe.  
A última parte do Munseymake é o banho. No final dos nove dias de isola-
mento, depois de ter acumulado os fluidos no seu corpo e neles, suas potências 
vitais, a menina vai com o mamo em uma pedra indicada por ele para lavar seu 
corpo e suas roupas. A água que vai lavar seu corpo é trazida por sua família de 
um manancial indicado pelo mamo, especificamente para essa menina. O mamo 
joga a água je duna nela, e depois vai embora para que ela termine de lavar seu 
corpo e suas roupas. É muito importante que o sangue menstrual nunca toque a 
água dos rios, pois sua força seria dispersada sem controle no território. Contra-
riamente às outras manifestações da potência do sangue, o sangue menstrual tem 
uma circulação restrita. No munseymake se estabelece um vínculo entre a me-
nina, o mamo, e o território, entre os que circula anugwe, conhecimento/pensa-
mento. O munseymake não tem um momento de coletividade que têm outros ri-
tuais como o jwa unkusi, no qual é evidente o potencial do sangue para interligar 
seres.  
No ritual do jwa unkusi, que é feito alguns meses depois do parto, o mamo 


















































































função no mundo. Os pais e o mamo, após terem realizado trabalhos tradicionais 
ao longo de uma semana, fazem uma cerimônia convidando aos amigos e famili-
ares. Todos têm que oferecer alimento espiritual, sendo que assim se estabelece 
a rede de trocas de potências vitais do coletivo, na qual ingressa o novo ser. Em 
uma determinada parte do ritual, os convidados recebem tabaco, também cha-
mado de jwa. Jwa significa sangue, mas como já mencionou Arenas (2016: 351), 
e conforme minha experiência, os Iku não afirmariam que o tabaco é sangue. Are-
nas conclui que sangue e tabaco são diferentes manifestações que partem de um 
mesmo princípio vital. Concordo com Arenas e também gostaria de acrescentar 
que a força desse princípio vital em tikun, manifestado em tina no tabaco e no 
sangue, é o movimento que se faz possível ao estabelecer vínculos entre seres, o 
que se manifesta com o uso do tabaco jwa no jwa unkusi. Angel Izquierdo, filho 
de um mamo, me convidou para participar de um jwa unkusi. Como convidados, 
recebemos tabaco branco, que devíamos colocar no peito do lado direito; e tabaco 
vermelho, que devíamos colocar no peito, do lado esquerdo. No final da cerimô-
nia, entregamos esse tabaco para o mamo e os pais, que levaram esse e todos os 
materiais trabalhados para alimentar algum ser do cosmos, definido pelo mamo. 
A esse respeito, Angel me explicou que, em um primeiro nível, o tabaco é para 
que o novo ser não sinta pressão no peito quando subir uma montanha. Em um 
outro nível, é uma forma de materializar o fato de que se faz parte de uma mesma 
rede, na qual circulam anugwes, alimentos e potências vitais, dentre as quais en-
contra-se o jwa, o sangue, o tabaco. Vale a pena ressaltar que os dois tipos de 
tabaco, entregues às pessoas, devem ser colocados em cada lado do corpo, eco-
ando os princípios duplos, opostos, que compõem e dinamizam o mundo Iku, es-
querda/direita, branco/vermelho, duna/gansigna, respectivamente. A tradução 
literal do jwa unkusi, segundo me foi explicado por Jeremias Torres, é “encher de 
sangue ao novo ser”. Acredito que essa vitalidade, entregue para o novo ser, é a 
fluidez do anugwe, pensamento e conhecimento, em uma rede composta por se-
res diversos. Como foi mencionado por Belaunde (2005), é um traço comum em 
vários contextos etnográficos que o sangue seja pensamento corporificado que 
deve circular entre as pessoas para manter sua vitalidade.   
Por sua parte, as águas dos rios, como o sangue do corpo da Mãe universal, 
percorrem o território vinculando as partes altas com as partes baixas, como in-
diquei anteriormente. No corpo, como no corpo-território, o sangue deve circular 
conectando opostos. Quando desce, vai entregando alimento e limpando; antes 
de subir, deve se limpar para não levar forças quentes para cima. Essa regulação, 
segundo Mamo Miguel, é feita pelo coração jwa vica, indicando que é a mesma 
função de limpeza e regulação que cumpre a SNSM no mundo. É por isso que a 
Serra é conhecida como o “coração do mundo”, dando conta mais uma vez das 
relações fractais entre o corpo, o corpo-território e o cosmos.  
A vitalidade dos corpos, como agrupamentos de relações vitais em diferentes 
escalas, depende da possibilidade de circulação das potências que permitem sua 
existência. A circulação se apresenta como um movimento oscilatório vertical, no 
qual se estabelecem vínculos, se regulam e se limpam as forças opostas comple-
mentárias, mediadas pelos anugwes do mamo e dos seres envolvidos. O movi-
mento e a dinâmica de circulação parecem derivar da potência gansigna, que, ao 
afetar de uma maneira mais forte na sua necessária regulação, gera o movimento.  
Aparentemente, o sangue menstrual é outro tipo de sangue. No caso de vários 
povos amazônicos, Belaunde (2005, 2006 apud ROSAS, 2019: 84) diferencia o 
sangue que circula do sangue derramado, este último relacionado com a morte, o 

















































































diferença está presente até certo ponto no caso Iku. Já comentei o potencial buti-
sinu desse tipo de sangue, que pode ser associado ao perigo argumentado por 
Douglas ([1966] 2007) e Lévi-Strauss, (1981). No entanto, o butisinu não é um 
atributo fixo do sangue, é um potencial cuja agência depende do campo relacional 
no qual se inscreve. Em determinado sentido, o anugwe da dor que carrega o 
sangue menstrual, pode fazer mal a plantas e animais. Por outro lado, o risco im-
plicado no butisinu está relacionado com sua potência de fertilização, capaz de 
intensificar eventos ou forças prejudiciais. Quer dizer que a potencialidade da 
morte e da fertilidade estão juntas no butisinu, de uma maneira incontrolada, 
motivo pelo qual é necessária sua regulação ritual.  É interessante no caso Iku que 
o potencial butisinu não impede a circulação do sangue, mas implica uma circu-
lação restrita. Como referiu Reichel-dolmatoff (1947, 1985, 1991), as práticas ri-
tuais da SNSM dão muita importância à regulação da potência sexual. Sugiro que 
esses cuidados envolvem restrições da circulação do sangue menstrual, e não que 
ele pare de circular. Os vínculos estabelecidos com esse sangue têm lugar no ritual 
(entre o mamo, a mulher e o território), nos processos de cura do território e de 
outras pessoas, e para gerar vida. Essa possibilidade de circulação, mesmo res-
trita, implica a mediação do mamo como condição para a regulação desse sangue 
e sua associação com efeitos positivos e valores benignos, como manifestou Sey-
kúmake. Esse sangue conecta o corpo com o corpo-território enquanto é entregue 
para curá-lo. Da mesma forma, o sangue pode curar graças à incorporação medi-
ada de potências do território, materializadas nos objetos que compõem o mu-
rumsama.  
As relações nas quais flui o sangue, não são restritas aos Iku. O universo da 
SNSM inclui aos não indígenas como “irmãos mais novos”, também filhos da Mãe 
(Uribe, 1998). As relações com os não indígenas, da mesma forma que o sangue 
menstrual, implicam um risco e devem ser mediadas, dado que podem tanto ali-
mentar como destruir sua existência. A análise da mediação do sangue dos “ir-
mãos mais novos”, materialização de um anugwe diferente, merece ser aprofun-
dada em um trabalho posterior. Espero que as reflexões aqui apresentadas cons-
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